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La fiesta de La Candelaria (2 de Febrero) forma parte del calen- 
dario litúrgico de la Iglesia católica de Roma y tiene, consecuen- 
temente, un carácter universal. Sin embargo, esta pretendida 
universalidad que fundamenta la institución eclesiástica se inter- 
preta de forma particularizada en gran parte de las iglesias loca- 
les/populares, que traducen a su tiempo y espacio los preceptos 
formalizados. En efecto, la Iglesia en cuanto institución tiene un 
Corpus de normas y principios ideológicos que conforman una 
realidad formalizada (Lourau, 1972), la cual se ve atravesada 
transversalmente por diferentes interpretaciones culturales par- 
ticulares (Guattari, 1976). Todo ello particulariza y segmentariza 
la universalidad institucional (Ortigosa, 1977. VVAA, 1977), dando 
como resultado una nueva interpretación de la normas, para el 
caso que aquí trataré una religiosidad popular enmarcada en lo 
atacameño. 
Pero la religiosidad popular no es sólo una parte más (un 
1. Este trabajo se realizo gracias a una beca de intercambio entre la Universidad 
Complutense de Madrid y la Universidad de Antofagasta (Chile). El trabajo de 
campo se llevo acabo en los diferentes oasis del desierto de Atacamadurante 
1992-1 993. Quieroexpresar mi gratitud al antropólogochileno Francisco Rivera, 
con él discutí in situ muchas de las ideas pongo. 
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segmento) de la religiosidad universal. De hecho, en el diálogo 
que el antropólogo mantiene con su etnografía aparecen otros 
importantes puntos de vista: por un lado, la religiosidad popular 
como interpretación particular de un fenómeno múltiple y com- 
plejo --lo religioso-, por otro lado, como parte de la ideología 
de las clases subalternas, en contra de la oficialidad que les es 
ajena 11 dominante (Gramsci, 1988: 491-493), y, por último, como 
hecho cultural que tomado desde su posición de privilegio, fun- 
damentalmente la cosmovisón comunitaria, sus formas de iden- 
tificac,ón, ritualización y simbiosis simbólica. Por todo ello, la 
religiosidad popular tiene mucho de neo-articulación simbólica 
y reorganización social, dando pie a rituales que mantienen 
múltiples interpretaciones polisémicas. En este mismo sentido 
es más que evidente que esta forma concreta de religiosidad 
mantiene el adjetivo de <<popular,, en la medida que se contra- 
pone y contra-ritualiza con la <<universalidad oficial,,. Por lo de- 
más, vistas las cosas desde la propia cultura, la religiosidad 
popular no es más que uno de sus elementos, conformando 
parte de su ethos, que fundamenta una particular y diferente 
cosmovisión de lo generalizado y oficial. Quizás sea por ello 
que los neo-evangelizadores hablan de llevar el hecho católico 
-que no tanto el cristianismo- a las culturas particulares (Gu- 
tiérrez, 1990: 1 89-SS. Moltmann, 1992: 63-SS), reformando así a 
la propia Iglesia, en un hacer dialéctico entre cultura particular 
y religión universal (Boff, 1991: 67-SS). Así pues, hablar hoy en 
día de una religiosidad popular no tiene mayor sentido que crear 
entidades y niveles que subyugan al Otro a una macro-visión 
generalizada, que niega las diferencias culturales. 
Generalizando la visión religiosa de la América de habla 
hispana-aunque a este respecto también se puede detectar en 
los países anglosajones del Norte del Continente- y proponien- 
do la visión de la religiosidad desde una óptica contra-oficialista 
y, por tanto, popular se pueden observar una serie de caracte- 
rísticas que le son inherentes: profundo culto mariano, sincretismo, 
piedad, ariimismo, auto-ritualismo y organización e, incluso, vio- 
La fiesta de la Candelaria en Atacama 73 
lencia contra-institucional. De esta manera, la religiosidad es 
parte concreta y constructiva de la cultura americana; lo que 
desde una pretendida panamericanidad da como resultado una 
serie de religiosidades particulares: religiosidad andina, meso- 
americana, amazónica, caribeña, pampina ... todo ello se hace 
significativo al ser visiones de referencia para el investigador, 
que no modelos culturales determinados. En el espíritu del Do- 
cumento de Puebla, inspirado directamente en aquel otro de la 
Conferencia Episcopal de Medellín, se encuentra ese acerca- 
miento entre la Iglesia oficial y popular, haciendo siempre la 
diferenciación y dando por hecho que la una se encuentra supe- 
ditada a la otra. Por lo que sea la evangelización cultural de la 
Iglesia o la neo-evangelización de la cultura, o las dos cosas a 
la vez, se pueden observar niveles que tienden a la concreta 
negación de las culturas diferentes; aunque puedan mantener 
visiones cosmológicas coincidentes con la oficial gracias a la 
polisemántica religiosa, pero que aun así son bien diferentes 
-son Otras. 
Aunque San Pedro de Atacama (oasis a 2.400 m. sobre el nivel 
del mar, cabeza del municipio del mismo nombre, que integra a 
otras 15 comunidades dispersas al Este del Salar de Atacama y 
en torno al río Loa. II Región, Chile. Para una visión general ver 
Nuñez, 1991) ha vivido un proceso acelerado de transformación 
en los, más o menos, últimos 25 años (lo que en un sentido ge- 
neralizada hemos de llamar modernización, poniendo a Atacama 
junto al tema de moda, entre otros, de las ciencias sociales. Para 
una primera apreciación, para mi muy agradable, ver Berman, 
1988; y algo más centrado en América Latina, Brumer, 1992) aún 
se conservan muchas de las fiestas tradicionales de carácter 
religioso relacionadas y protagonizadas por la Iglesia católica. 
Se han perdido, sin embargo, gran parte de aquellas que eran 
producto de la minga (trabajo comunal característico del mundo 
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andino; Albó, 1992: 55-57), trabajos rituales de tipo comunitario 
y socializador, que sin embargo se conservan en muchos de los 
oasis circundantes, como son la limpia de canales (para el rie- 
go), los baños antisépticos, la fiesta del floreo ... Este hecho sería 
consecuencia de varios factores interrelacionados. Por un lado, 
que San Pedro es la cabeza del municipio y de la parroquia y los 
diferentes sacerdotes que por allí han pasado se han centrado, 
sobre todo, en la iglesia de San Pedro, dejando de lado al resto 
de los oasis, que sólo visitan de tarde en tarde. Por otro lado, ha 
dispuesto de recursos administrativos (regionales y nacionales) 
que no llegaban por igual a otros pueblos. El turismo se ha cen- 
tralizaclocasi exclusivamente en San Pedro ...  En definitiva, como 
primera explicación se puede observar que el control social- 
religioso hasido mayor en San Pedro que en los <<alejados,, oasis 
del entorno. La coexistencia de tradición y modernidad ha visto 
en San Pedro una mayor capacidad de adaptación a procesos 
e ideas provenientes de una lógica modernizante, frente a otros 
sectores de la cultura atacameña, más apegados a un <<pasado 
tradicional,, . 
Así pues, se pueden observar dos tipos básicos de fiestas en 
Atacarna, uno, con predominio católico, relacionada con el año 
litúrgico y que se concreta en la Navidad, la Semana Santa, la 
fiesta de Todos los Santos y las advocaciones marianas, entre 
las que está La Candelaria, y otros diferentes Santos, y un segun- 
do tipci de fiestas que conjugan el trabajo comunal (las mingas) 
con el culto sincrético a la tierra (la Pacha-Mama, los cerros y el 
agua) y algunos de los elementos que son característicos del 
culto rnariano. A este segundo grupo pertenecen la limpia de 
canales, los baños antisépticos, el enfloramiento e, incluso, las 
mesas rituales. Existen, por otro lado, fiestas que funde lo religio- 
so y lo social, por lo que se encuentran a caballo entre los dos 
grupos anteriores, a saber: las fiestas patronales de cada uno de 
los oasis existentes en Atacama y el carnaval. 
Vistas las diferencias existentes entre todas estas fiestas y 
una vez clasificadas hay que hacer notar que el principal ele- 
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mento que está siempre presente en <<todas,, las fiestas es el 
culto sintético (para una primera apreciación de los diferentes 
puntos de vista se puede consultar Maurer, 1993: 156-157), el 
cual se verá con todo detalle en las siguientes páginas de este 
trabajo. De hecho, éste se concentra en una especial y ~~diferen- 
te,, manera de mirar el cosmos, donde los universos simbólicos 
se expanden en múltiples esferas de la vida social: en Atacama 
el sincretismo religioso, producto de la unión del catolicismo y las 
religiones andinas prehispánicas, da paso a un sincretismo don- 
de lo social, lo económico y lo religioso se conjugan en un con- 
tinuado proceso de hibridación, dando lugar a una cristalización 
entre la tradición, su interpretación y la modernidad. En sí mis- 
mas todas las fiestas que se realizan en Atacama concentran una 
polisemia que permite diferentes e, incluso, contrapuestos nive- 
les de entendimiento y actuación. Así, pues, en toda fiesta hay un 
importante proceso de socialización (entendido como parte del 
modelo de transmisión/adquisición cultural), de ritualidad 
prehispánica, de sacramentalidad católica, de anticlericalismo, 
de piedad, de donación, de diversión, de exhibición, de recipro- 
cidad económica e intercambio comercial y de creación de re- 
des de identidad. 
Por lo tanto, toda fiesta concentra un mundo simbólico que 
se entiende a la luz del contexto polisémico que le da su propio 
carácter y remarca el ethos del grupo que la promueve, recrean- 
do referencias cosmológicas para la comunidad. Las fiestas 
atacameñas tienen un referente andino, que les confiere un tono 
vital propio y definido. Este referente es el entendimiento conti- 
nuo de una sociedad multiétnica y una naturaleza pluriecológica 
(Grillo; Rengifo, 1990: 143-7451), donde el hombre vive en rela- 
ción económico-religiosa con la tierra, la Pacha-Mama, y donde 
la fiesta cumple un papel simbólico que recrea e interpreta un 
mundo cosmológico andino-atacameño, que se entiende desde 
procesos simbólicos-funcionales (la cosmovisión, simbólica de 
los atacameños ha sido tratada en Greve; Hidalgo, 1991 y en 
general para el área andina es útil Aguirre, 1986). 
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Esta polisemia simbólica que mantiene la fiesta atacameña 
se expande en un proceso (frente a la praxisfestiva que incluye) 
que abarca al propio contexto, utilizando espacios y tiempos 
míticos que podrían entenderse como ajenos. Así puede obser- 
varse en el espacio concreto de la iglesia parroquial, que toma 
varios significados a un mismo tiempo, además de su función 
originaria -como la Casa de Dios- y su sentido práctico-fun- 
cional --concentrado en el sacramento de la misa-, se le ha de 
sumar que se trata de un espacio que <<sirve,, como contenedor 
de los diferentes mecanismos simbólicos presentes en la fiesta 
(como es la unión entre la Pachamama y la Virgen), permitiendo 
un sentido de finalidad al espacio definido de la parroquia, que 
da cabida tanto a otros rituales, fundamentalmente creadores de 
identidad simbólica, como a los rituales particulares de la Iglesia 
Católica. Este sincretismo (que a un nivel socio-artístico se re- 
suelve como un <<hecho híbrido,, , ver García, 1991) se entiende 
como la combinación y articulación de una serie de elementos 
que se funden en una suerte de interpretaciones a la luz de una 
polisemia simbólica y un proceso de retroalimentación constan- 
te (feeci-backnegativo) en el propio contexto atacameño, todo lo 
cual enmarca el hecho sincrético en unas coordenadas espacio- 
temporales que permiten una articulación más allá de lo que en 
un momento dado pueda estipularse. En otras palabras, Atacama 
no representa en la actualidad un hecho desarticulado del refe- 
rente tradicional andino, sino que en el contexto existente marca 
un sincretismo cultural que se enmarca en su propio tiempo, no 
siendo ni más ni menos valioso que en el pasado, ya que la 
cultura atacameña se encuentra en un proceso de cambio diná- 
mico y una constante interpretación exógena y endógena. 
La fiesta de La Candelaria que se lleva a cabo en San Pedro de 
Atacania no es una <<simple)) fiesta del calendario litúrgico cató- 
lico, centralizado en su correspondiente oficio (la misa): sino que 
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se resuelve como una fiesta de carácter sincrético, según los 
parámetros que antes he señalado. 
Cinco son los tipos básicos de actores que concurren a este 
hecho festivo: (i) el sacerdote y su ayudante, (ii) las imágenes de 
la Virgen (en San Pedro hay cuatro tallas de La Candelaria), (iii) 
los bailarines y sus músicos (conocidos de forma genérica como 
<<bailes gitanos,,), (iv) los participantes activos de la advocación 
a estas Vírgenes (las llamadas <<esclavas)>, junto con las demás 
porteadoras de las imágenes y las mujeres del coro) y (v) los 
participantes pasivos o espectadores ocasionales (turistas, hom- 
bres varios y curiosos ocasionales), todos los actores activos de 
la fiesta parecen concretar un mundo simbólico de <<tono>> feme- 
nino; de hecho a excepción del sacerdote, algunos de los baila- 
rines, los músicos, que son todos hombres, y algunos de los 
espectadores. Todos los participantes -actores- son mujeres. 
Tanto los espectadores pasivos, como los bailarines, son un 
elemento de reciente incorporación, por lo que hace tan solo un 
par de décadas el tono femenino era aún más patente. Existe, 
por otro lado, una contraposición patente entre esta fiesta y las 
de carácter comunal (las mingas), que no sólo obligan a la par- 
ticipación de toda la comunidad (frente a la fiesta religiosa, que 
es de participación voluntaria, y como ocurre con la fiesta de La 
Candelaria no tiene porqué paralizar otras actividades labora- 
les), sino que, además, al estar generalmente dirigidas por hom- 
bres tienen otro -tono)>, más masculino. Hay que añadir, ade- 
más, que en líneas generales el hombre adulto (aquél que está 
en edad laboral) parece no estar presente en el mundo ataca- 
meño (lo que se puede hacer extensivo a lo andino en general) 
y sólo aparece cuando allí se le necesita: para la siembra, las 
mingas, algunas fiestas, para procrear y atender las necesida- 
des más apremiantes de su familia, por lo cual a excepción de 
que la fiesta religiosa le ataña directamente (porque se de el 
caso que es <<esclavo,, de alguna advocación en particular y se 
encuentra comprometido con una <<mesa de boda,,, es decir, 
servir al Santo, y, por extensión, a la comunidad de feligreses 
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participantes, de por vida; todo ello está unido a dos institucio- 
nes de fuerte arraigue andino, el compadrazgo y el priostazgo, 
Montes del Castillo, 1989) es muy difícil que se distraiga de sus 
ocupaciones habituales: atender el ganado, realizar trabajos 
agrícolas oly beber con los amigos. 
Este sentido femenino de la fiesta de La Candelaria le con- 
fiere, además, un carácter muy centrado en lo doméstico e íntimo 
(lo que no quiere decir privado, como aquello que ocurre de 
puertas de la casa para adentro y que no tiene un reflejo en la 
calle: lo exterior y público; ver a este respecto los conceptos en 
Castilla del Pino, 1989: 10-1 l ) ,  la iglesia se limpia y decora por 
las mujeres participantes y se toma como un espacio simbólico 
propio del que son responsables. Se recrea, así, una religiosidad 
de caráiúter católico como parte de la condición femenina, lo que 
se encuentra directamente relacionado con el resto de los acto- 
res que concurren al hecho: el sacerdote y su condición de hom- 
bre no reproductor (cosa que no deja de ser una paradoja, en la 
medida que el sacerdote es también el modelo de hombre por 
antonomasia, lo que recuerda que el nivel de poder y status se 
ve marcando por patrones masculinizados, afirmándose desde 
formas rnuy cercanas al sistema de valores católico-andino), el 
transforrnismo, por no decir travestismo, de los bailarines y, ante 
todo, las Vírgenes como símbolo de una feminidad (mística) 
superior. E, incluso, los músicos, todos ellos hombres, juegan un 
papel importante en la fiesta al marcar una ritualización diferente 
y contrapuesta: son ruidosos, caóticos, beben constantemente 
alcohol, no asisten al oficio religioso, ya que se quedan en la 
plaza bebiendo, fumando y riéndose de todo con un tono desen- 
fadado y sexuado. A la vez que durante la presentación de res- 
petos a las imágenes de la Virgen se encuentran en el lugar 
contrario a las Vírgenes y las mujeres asistentes. El ritmo de su 
música no responde a aquello que expresa las mujeres en sus 
cánticos y comportamientos (como también ocurre, en cierta 
medida, con el baile gitano al que acompañan), tanto en el inte- 
rior de la iglesia, como durante la procesión. En cierta medida no 
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deja de ser todo ello la confluencia de un buen número de ele- 
mentos simbólicos diferentes que recrean una imagen cosmo- 
lógica determinada, a la vez que se está realizando una nueva 
forma ritual, que sirve como la reseña del Atacama tradicional 
inmerso en un momento de modernidad y dinámica interna. 
El tono femenino de la fiesta se fundamenta, sobre todo, en 
que la advocación se concentra en un símbolo femenino, plas- 
mado en la imagen de La Candelaria y la rememoración bíblica 
de la presentación de la familia formada por Jesús, María y José; 
todo ello, por lo tanto, se realiza de forma contraria a una Iglesia 
católica universal con una fundamentación masculina: el culto a 
Cristo hombre. Por otro lado, el representante de esa Iglesia, el 
sacerdote, se resuelve en sí mismo como un hombre que niega 
su capacidad de procreación -por el celibato- como parte de 
un sacrificio a Dios y a la comunidad, asexuándose en pos de 
una indeterminación simbólica de su género y dando a entender 
su capacidad de adaptarse a todos los contextos, lo que no deja 
de ser una muestra más de la supuesta <<supremacía,, de lo 
masculino, aunque el contexto sea el contrario (todas estas ideas 
no le son ajenas a la religiosidad popular a un nivel más general; 
ver al respecto Delgado, 1992). Aunque el tono de la fiesta sea 
femenino, también hay que expresar que la fiesta de La Cande- 
laria en sí misma admite otras interpretaciones y, de hecho, son 
varios los símbolos y rituales que allí concurren, uniéndose entre 
sí hasta formar una unidad de carácter poli-simbólico que cris- 
taliza en múltiples niveles de adscripción y entendimiento. 
Desde mi particular punto de vista, esta fiesta mantiene dos 
partes bien diferenciadas, que manejan sendos mundos simbó- 
licos y, en algunos casos, con elementos contrapuestos, dando 
lugar a una serie constante de paradojas culturales. Así, pues, 
tenemos, por un lado, la fiesta de La Candelaria propiamente 
dicha, consistente en un oficio religioso en la iglesia y una pro- 
cesión por la plaza adyacente, todo según los cánones básicos 
de una lglesia católica universal. Y, por otro lado, encontramos 
a los bailarines (los bailes gitanos), con sus respectivos grupos 
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de música, donde cristalizan una forma de comportamiento y 
actuación ajena a lo que es la cultura básica tradicional de San 
Pedro, no sólo porque son forasteros, ya que son de Calama, 
hijos y familiares de emigrantes de la zona, sino porque, además, 
establecen una ritualización exógena a Atacama, que está rela- 
cionada directamente con el Sur de Bolivia (la zona de Oruro), 
todo lo cual se verá más adelante. Estas dos diferentes partes de 
la misma fiesta confluyen y se aúnan en la propia advocación a 
la Virgen de La Candelaria. A pesar de que sean dos maneras 
bien diferentes de mostrar, en principio, lo mismo, lo que incor- 
pora a la fiesta una mayor riqueza (complejidad) que la que tiene 
desde una visión exclusivamente eclesiástica. 
En San Pedro todas las misas que se realizan van precedi- 
das de sus respectivos toques de campana, que varían según 
sea el tipo de liturgia que en ese momento se realiza, lo que no 
sólo sirve de <<aviso)) a la comunidad, sino que, además: crea un 
espacio sonoro que simboliza un proceso ritual que tiende a la 
totalización de la vida comunitaria (el tema de los toques de 
campana ha sido estudiado por los especialistas Llop i Vallo; 
Alvaro, 1986 para la Península Ibérica, las conclusiones y meto- 
dología~ utilizada no estarían muy lejos de lo que en América 
Latina ocurre). Durante la fiesta de La Candelaria, el cura-párro- 
co real'za tres avisos, consistentes en un repique alternativo y 
rápido de las dos campanas existentes: empieza con un toque 
alterna1:ivo de cada campana cada uno y medio segundo, para 
terminar a los dos minutos con dos a dos y medio toques por 
segunclo, ritmo que mantiene por espacio de un minuto. Realiza 
uno aproximadamente media hora antes: otro, al cuarto de hora 
y otro poco antes de empezar el oficio. Nada más terminar el 
primer toque, poco antes de las 10:OO AM, aparece el primer 
grupo cle bailarines (de los dos existentes), que viene realizando 
sus diferentes evoluciones al ritmo de su banda de música, en- 
trando en la Iglesia por la puerta del fondo; poco después apa- 
rece el segundo grupo, que realiza lo mismo que el anterior. 
Ambos grupos marchan bailando en su formación al ritmo de la 
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música hasta que dentro de la Iglesia se encuentran con las 
imágenes de La Candelaria (debidamente dispuestas ante el 
altar) ante las que acaban sus evoluciones y le rinden los tributos 
clásicos católicos (la genuflexión y la realización de la Señal de 
la Cruz). Acto seguido toman posiciones en los primeros bancos 
y alrededor de las imágenes. Entre tanto se toca el segundo 
toque de aviso y la propia iglesia se va llenando de los diferentes 
feligreses, los cuales acceden al recinto por la puerta lateral, tal 
cual se hace de forma normal, en los oficios diarios y de domin- 
go, de hecho, la puerta principal sólo se abre para los oficios 
especiales. 
La realización del oficio religioso, que se lleva a cabo según 
los cánones de la Iglesia, donde se hace patente tanto el sentido 
familiar, maternal y femenino de la fiesta de La Candelaria, como 
el propio objeto del oficio: crear una comunidadde fieles entorno 
a Cristo, su mensaje y su resurrección (base del catolicismo). A 
continuación se lleva a cabo la procesión, la cual se establece 
con las imágenes a la cabeza de la formación, luego el sacerdo- 
te, su ayudante y las mujeres del coro. En tercer lugar los grupos 
de bailarines evolucionando a su ritmo y, por último cerrando el 
festejo, los feligreses. A su vez, múltiples curiosos siguen la pro- 
cesión desde que salen las imágenes de la iglesia hasta su en- 
trada de nuevo; este grupo de curiosos se forma desde los ale- 
daños, aunque no formando parte de la línea ritual de la proce- 
sión, ya que la siguen de forma paralela a una de las imágenes, 
o un grupo de baile o a otra cualquier cosa inscrita en el ritual, 
conformando un importante papel que cierra el sentido festivo 
propuesto en el ritual religioso. 
Vistas las cosas de esta manera, la fiesta de La Candelaria pue- 
de descomponerse (analíticamente) en cuatro momentos bien 
diferenciados, los cuales no se entienden deforma lineal, sino en 
un proceso circular, donde el principio (primer momento) y el 
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final (cuarto) se establecen de forma estructural de la misma 
manera. Como primer momento observo aquél que sirve como 
inicio a la propia fiesta y que se lleva a cabo por parte de los 
grupos de bailarines desde la tardelnoche del día anterior (1 de 
Febrero), donde bailan, beben y pasean por el pueblo haciendo 
evidente su presencia, a la vez que la iglesia es limpiada y arre- 
glada por las mujeres que mantienen la advocación a las diferen- 
tes imiigenes de La Candelaria; este momento termina con la 
entrada de los bailarines y feligreses a la iglesia el día de la fiesta. 
El segundo momento es el que se produce en el tiempo y espacio 
de la Iglesia, con el oficio religioso. El tercer momento, al que ya 
he hecho amplia referencia anteriormente, donde se hace con- 
fluir en él todo el apogeo festivo, es la procesión. Y, por último, 
el cuarto momento sería aquél que tras la incorporación de las 
imágenes de la Virgen a su lugar en la iglesia, los feligreses se 
retiran y los grupos de baile siguen <<la fiesta)) en el lugar donde 
el día anterior la comenzaron, lo que hacen hasta que se pone el 
sol. 
La tendencia a la circularidad que mantiene la fiesta, tal cual 
hacía referencia, se sitúa en dos planos bien diferenciados: por 
un lado, el del ciclo litúrgico marcado desde Roma, donde el 
calend,ario con las diferentes celebraciones se repite año tras 
año (ccin las consiguientes variaciones, que según la administra- 
ción institucional que en ese momento actúe cambia o se refor- 
ma), y que para los feligreses, incluso para las mujeres que 
mantienen el culto a la Virgen, la fiesta es parte de un continuo 
ciclo festivo tradicional. Por otro lado, hay un segundo nivel, el 
marcado por el sistema festivo de los bailarines, el cual no sólo 
se adsc;ribe al anterior nivel, sino que se conforma al empezar y 
terminar la fiesta en sí misma con una estructura muy parecida, 
hasta el punto de que los propios grupos danzan al son del 
mismo ritmo (que no tiene porqué responder a la misma melo- 
día), repitiendo unos pasos prefijados de antemano y guardando 
una jerarquía en la evolución de los propios bailes. Estos dos 
niveles están marcando en su circularidad que recrea dos espa- 
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cios simbólicos diferentes: la iglesia y el exterior, pero estos 
elementos no son contraposiciones en la medida que la iglesia 
y el exterior se resuelven en una diferente polisemia, construyen- 
do un número limitado (en la medida que es repetido y estructu- 
rado y, consecuentemente, apreciable y entendible) de signifi- 
cados simbólicos según el preciso contexto que se ve marcado 
por la fiesta religiosa. Así, el espacio exterior a la iglesia no es el 
vacío que deja la arquitectura sampedrina, llenado por los tran- 
seúntes que lo utilizan como espacio fronterizo y transitorio, sino 
que toma sentido como espacio ritual y actúa en la creación de 
una amalgama identificativa por la que discurre el cortejo en 
procesión. Cada grupo de actores estructura el espacio en sím- 
bolos auto-conformados: como espacio expresivo de las danzas 
en ofrenda a la Virgen o como extensión del espacio religioso en 
un espacio social, la calle y la plaza pública por donde se realiza 
la procesión. Así, recrean usos diferentes que de una u otra ma- 
nera tienden a ser parte de la apropiación simbólica de lo social 
por parte de los diferentes grupos que conforman la compleja 
sociedad de San Pedro: esa plaza que poco antes de las proce- 
sión estaba llena de turistas, que aprovechan el frescor produ- 
cido por los árboles y el pasto donde se sientan para hablar, 
beber, leer, y, consecuentemente, disfrutar de otro lugar <<dife- 
rente,,, se interpreta, durante la fiesta, como un espacio ritual 
(sacramental) por parte de los diferentes grupos asistentes. 
Si para la iglesia el espacio público adyacente, la plaza, es 
parte de aquello que permite su extensión y, en este sentido, la 
procesión es una recreación de las posibilidades expansivo- 
sociales, como efecto-demostración, que el hecho religioso tie- 
ne, muy por el contrario ocurre con los grupos de bailarines, los 
cuales utilizan el interior de la iglesia en su propio beneficio: 
tocar su música y bailar en formación. Todo lo cual se lleva a 
cabo mientras no exista un enfrentamiento con el hecho religioso 
en sí mismo, así, pues, ellos bailan antes, después y durante el 
oficio, donde se muestran diferenciados de cualquier otro feli- 
grés asistente a la ceremonia. Sin embargo, el propio sentido de 
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los bailarines en la concatenación del hecho social permite que 
el exterior, la plaza y la calle, se convierta en su espacio resolu- 
tivo, el medio en el que mantienen su comportamiento especial 
y diferenciado. En la plaza pública de San Pedro la diferencia 
entre espacio público y espacio privado no tiene la misma 
conceptualización que entre espacio íntimo y espacio social, en 
la medida que la iglesia que en principio sería un espacio público 
tiene a.quí, por su contraposición al espacio de la plaza, un ca- 
rácter de espacio privado, en la medida que es de aquellos 
usuarios considerados como católicos. Lo mismo ocurre con 
otros espacios presentes en torno a la plaza, entre los que se 
encuentran la municipalidad, la casa parroquial, el ambulatorio, 
el cuartel de carabineros, un bar y, un poco más allá, el museo, 
la oficina de correos, la central telefónica, lo que convierte a la 
plaza en el espacio público-social por excelencia en el pueblo 
debido a su gran capacidad de entenderse y combinarse 
poliséniicamente, simbolizando el lugar central desde el que 
marcar los hechos en su criterio de centro1 periferia. Por ello 
mismo los grupos de baile utilizan este espacio como propio, de 
hecho ellos se transforman para adaptarse a un planteamiento 
público-social, su propio sentido de ser, es una mezcla de diver- 
sión, acivocación marina y exhibición social. En cualquier caso, 
sea cual sea el punto que predomine, todo ello se resuelve en su 
sentido público-social. 
Vistos los niveles simbólico-espaciales de la fiesta me voy acentrar 
ahora eii el momento de la procesión, ya que es el punto álgido 
de toda la fiesta y donde se concentra el mayor número de ele- 
mentos simbólicos, cristalización de lo tradicional y la moderni- 
dad, daiido lugar a que la universalidad de la fiesta religiosa de 
La Candelaria se estipule como algo particular. Utilizaré para ello 
a los grupos de bailarines, ya que, primero, son los que ponen el 
color -y mucho ruido- a la fiesta y, segundo, porque son ade- 
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más un elemento relativamente nuevo, producto de la especial 
dinámica de esta zona en los últimos 150 años, aunque también 
hay que tener presentes que las materializaciones culturales son 
tan solo de hace 15-20 años atrás. 
Los conjuntos de bailarines son agrupaciones folklórico-re- 
ligiosos adscritas a una advocación particular de una determina- 
da virgen, aunque su [(origen>> se basa fundamentalmente en el 
baile de la Diablada del Suroeste boliviano (zona de Oruro), 
prototípico en todo el área cultural Sur-andina. En el Norte de 
Chile encontramos advocaciones con este tipo de cofradías desde 
la ciudad de Antofagasta (el 12 de Diciembre) con más de medio 
centenar de agrupaciones diferentes, hasta la conocida Fiesta 
de la Tirana (el 26 de Junio), con cientos de agrupaciones y miles 
de asistentes, pasando por la Fiesta de Ayquina, y otras muchas 
que sólo mantienen entre 2 y 10 conjuntos, caso concreto en el 
que se encuentra la fiesta que aquí estoy mostrando (para un 
acercamiento profundo y concienzudo al tema, ver Van Kessel, 
1989. Hay que tener presente, también, algunas de las ideas de 
Núñez, 1988). Estas agrupaciones folklóricas, con su enorme 
colorido, sus ritmos y músicas, sus exhibicionismos y enormes 
alegrías, aunque también con un profundo sentido de la religio- 
sidad y el culto a la Virgen, son, en gran medida, ajenas a la 
cultura atacameña. De hecho son incorporaciones, tal cual las 
podemos ver en la fiesta de La Candelaria, defines de los años'70 
y ((rompen,> con el esquema prefijado de antemano en las fiestas 
atacameñas, las cuales tienen un sentido donde toda la comu- 
nidad participa y, a su vez, los personajes protagonistas mantie- 
nen cargos elegidos/comprados, en ningún caso se da este 
sentido de agrupación cerrada que ([compite,, con otras mu- 
chas. Lo que se fundamenta en la idea de cofradía como elemen- 
to hispánico, donde se auna lo jerárquico, la separación radical 
de los sexos -¿géneros?-, los roles establecidos, el voto reli- 
gioso, el sacrificio en pos de un fin y la ritualización como con- 
texto. Todo ello supone la creación de un Corpus simbólico de 
carácter urbano, que permite la unión de personas en grupos 
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esquernáticos de competitividad, frente a una ruralidad andina 
basada en la reciprocidad social de bienes y, sobre todo, servi- 
cios. 
Así pues, si bien las agrupaciones de bailes gitanos se fun- 
damentan en símbolos urbanos, pero el contexto ritual al que se 
adscriben es rural y, por lo tanto, para pueblos como el de San 
Pedro y su cultura atacameña existe un problema paradójico. 
Para entenderlo y poder resolverlo hay que observar qué ha 
pasado con San Pedro en los últimos 70 años, no tanto porque 
<<la historia,, tenga la llave, sino más bien porque ayuda a la 
consiguiente interpretación de los hechos y símbolos atacameños 
que se han visto transformados con la incorporación de elemen- 
tos exógenos. Desde hace unos cientos de años (por no decir un 
milenio) San Pedro mantuvo una cierta hegemonía dentro del 
hinterland atacameño, aunque compartido con otros pueblos. 
Una serie de familias con cierto prestigio y poder se establecie- 
ron como los puntos desde los que emanaba las referencias 
simbólicas de la comunidad, gracias a su gran capacidad para 
mantenerse junto a los poderes establecidos, lo que les permitía 
seguir en esos puestos. Esto no significa que fueran económica- 
mente más fuertes, sino que la manutención del prestigio comu- 
nitario se basaba en su capacidad de aunar los símbolos comu- 
nes de los atacameños. Pero en los década de los 30 esta cultura 
basada erl el prestigio de una serie de familias, según referentes 
andinos y i-nodelos católicos, donde se administran los símbolos 
nacidos de la contraposición de lo húmedo y lo seco -no según 
un modelo de contraposiciones binarias, sino según un esque- 
ma de símbolos jerárquicos donde se forma una composición 
donde todo fluye, los opuestos se hacen complementarios resol- 
viendo un linku, un taypi, una k'isa de equilibrio y simetría. Em- 
piezan a perder su hegemonía, primero porque en la pampa los 
campamentos salitreros mantienen una gran demanda de car- 
ne que es traída de Argentina (en gran parte) vía Atacama, por 
familias que se establecen en San Pedro, las cuales comienzan 
a mantener una lógica monetaria, y que se aúnan con las fami- 
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lias tradicionales. Así, una vez que éstas se readaptan al cambio 
de perspectiva, toda la comunidad parece cambiar. 
Por otro lado, la cultura atacameña había -e, incluso, hoy 
los resquicios son patentes- basado su estructura social en una 
divisidn muy fuerte entre los atacameños de las comunidades 
más andinas (los coyas, por su sentido bolivianizado: los otros, 
los extranjeros), situados en las faldas de cerros y volcanes, y los 
sampedrinos. Un hombre de San Pedro me decía:>>Actualmente 
una parte muy fuerte que yo diría que es la de la descendencia 
de los antiguos sampedrinos y no de atacameños. Yo hablaría 
más de sampedrinos y no de atacameños, porque incluso se 
habla de pueblos atacameños, pero Ayquina y todos esos pue- 
blos hacia arriba son Aymaras,,. 
Independientemente del hecho de que lo aymara es consi- 
derado como extranjero (es boliviano y no atacameño), aún cuan- 
do los pueblos a los que hace referencia son (cultural y étnica- 
mente) atacameños, como lo son los sampedrinos, la diferencia 
viene dada fundamentalmente por otra razón: «la esencia del 
atacameños es comerciante, comerciante por necesidad, por- 
que no se habían todas las cosas que se necesitaban para vivir>>. 
Esta apreciación hecha por el informante es muy significati- 
va, ya que muestra tres puntos claros en relación con lo que aquí 
muestro, a saber: primero, que <<atacameño>> es considerado 
aquél que pertenece a una familia de poder tradicional, a las que 
antes hacía referencia; segundo, que si <<la esencia del 
atacameños es comerciante,,, el <<atacameño,, de <<Atacama,> 
no existe, no sólo porque no hay nada con lo que crear riqueza, 
ya que la economía es básicamente de subsistencia, sino que, 
además, el comercio lo han hecho personas con la nacionalidad 
Argentina, las cuales terminaron por asociarse con los 
atacameños (ya sea por matrimonio o porque se compartía cotas 
de poderlprestigio); y, tercero, que <<la necesidad de ser comer- 
ciantes,, incluye al atacameño en un circuito donde el valor del 
dinero tiene un simbolismo asociado al poderlprestigio. De esta 
manera, durante un largo proceso el c.dinero,, ha empezado a 
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tomar una posición relevante en la cultura atacameña, lo que dio 
paso a que ciertas familias consideradas jerárquicamente infe- 
riores --ya que eran coyas- empezaran a tomar una cierta en 
la medicla que manejaban el dinero como parte de los símbolos 
de status. Así, un pueblo como Toconao se convirtió en el centro 
socio/comercjal de aquellos que estaban más alejados (de San 
Pedro), convirtiéndose en el intermediario de sus <<nuevas,, ne- 
cesidades económicas y consiguientemente empezaron a con- 
siderarse atacameños, frente a los coyas de Talabre, Socaire y 
Peine. Un informante sampedrino me decía: <<ellos (los de 
Toconao) se creen los verdaderos atacameños,,. 
Dejando de lado este interesante tema de la <<identidad,, 
atacameña, continuaré viendo el tercer elemento de la <<moder- 
nización), de Atacama. Una vez que la lógica monetaria se em- 
pezó a hacer evidente en toda Atacama, la nueva fuente de 
donde habían de emanar los símbolos era aquel pequeño pue- 
blo del río Loa: Calama, que gracias a las minas de plata, luego 
al salitre y después al cobre, donde se encuentra la mina de 
Chuquicarriata-una de las minas a cielo abierto más grande del 
mundo y que ha representado el modelo de progreso-moderni- 
zación de Chile-, se terminó por convertir en la enorme ciudad 
que es hoy en día. Aunque se dio un desplazamiento efectivo del 
poder desde San Pedro a Calama, éste, durante años, se absor- 
bió en la medida que San Pedro seguía emanando un status 
tradicional que, indudablemente, Calama no poseía. Así, pues, 
ocurrió lo que parecía inevitable, muchos -en relación a la po- 
blación total de Atacama, que no en número totales- coyas se 
marcharon a trabajar a Chuquicamata, donde la administración 
llevada por la Compañía estadounidense no entendía de jerar- 
quías étnico-culturales, sino de efectividad y eficacia en el traba- 
jo, lo que permitió a los trabajadores nativos la acumulación de 
un pequeño capital. Fue en ese momento en que pusieron sus 
ojos en el sitici que les vio nacer: San Pedro. 
Aunque la lógica del emigrante es buscar el prestigio ante 
<<toda,> la corriunidad, el primer paso es hacerlo a los ojos de 
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aquellos que, en su día, eran parte de su <<clase>> socio-econó- 
mica: los coyas. Pero llegados a este punto había dos problemas 
que en cualquier caso tendrían de resolverse, primero, que los 
coyas habían cambiado, adaptándose a la modernidad y, se- 
gundo, que la manera de <<ganar,) prestigio no era tan fácil -ni 
tan sencillo como en un primer momento se plantea-comovenir 
con un automóvil. De hecho éste era un segundo paso, tras 
demostrar tanto el <<amor>> a su comunidad de origen, como el de 
haber ganado un cierto prestigio. 
El tema de la modernización de la comunidad sampedrina y 
la inmersión del mundo coya en aquellos estados sociales hasta 
entonces negados para ellos es particularmente interesante, pues 
permitió la entrada.de las <<nuevas>, ideas que habían de traer los 
que habían emigrado. Como ya he expresado con anterioridad, 
se denominaban coyas a los habitantes de los pueblos del inte- 
rior, situados en las faldas de los volcanes y que era sinónimo de 
extranjero (boliviano): salvaje y caótico: <<Son diferentes [...] en 
la manera de pensar, sus fiestas, en todo, no hay orden, no hay 
nada, ellos terminan botadosen el suelo (de tanto beber). Bueno, 
los atacameños también, pero siempre hay una estructura en lo 
que se hace,,. 
De hecho, el coya es conceptuado como un ser depen- 
diente de otras estructuras, ya sea en lo económico, ya sea en lo 
social, lo que les conceptúa como la negación de una constante 
renovación que era prototípica de las familias con el <(derecho>, 
a llamarse atacameños: 
<<El tipo de gente que es nómada [los coyas] no es propie- 
tario de ninguna tierra, siempre están cambiando de posición, 
dependen de los buenos pastos, de las buenas aguas [...] El 
problema es que ellos se mezclaron siempre entre las mismas 
familias, tu vas a ver Likes-Colque, Colque-Likes, Tintes-Colque, 
etc., siempre se dio vuelta ese pueblo [hace referencia a Michuca] 
entre 3 ó 4 familias; por eso mismo que son cerrados,,. 
El coya representa, por lo tanto, la raza más andina de los 
atacameños, el pastoreo y su constante movilización son parte 
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de este mismo esquema, frente a las familias tradicionales que 
no sólo eran propietarias de la tierra en San Pedro y sus ayllus, 
sino que estaban relacionados con los poderes católico-colonia- 
les durante la época de dominio español y católico-nacional 
durante los gobiernos boliviano y chileno (a partir de 1879). El 
coya, según este rígido esquema social, era siempre ajena al 
mundo interior atacameño: <<Era terrible antes tener un coya en 
una casa [...] claro, podían dormir fuera. En casa de mi abuelo 
tenían como cinco coyas, que cuidaban caballos, ovejas, pero 
ellos dormían en los corrales, dormían afuera,,. 
La representación entre el interior del hogar y un <<afuera,, 
dominado y dependiente, tal cual puede simbolizar las cuadras, 
se hacía extensiva al propio territorio sampedrino, donde lo pro- 
pio e interior era contrastado con el exterior a éste, el pueblo no 
sólo tiene <<buenos pastos,, y agua en abundancia, sino que 
fuera, el lugar donde vivían los coyas, es parte del esquema 
desértico, parte de los extremos donde la vida (civilizada) no 
puede darse. 
Llegaclos a este punto la ruptura con este esquema jerárqui- 
co de apreciación de lo social se dio cuando los coyas empeza- 
ron a tomar importancia en las estructuras de San Pedro. Un 
primer morriento es aquél ya explicado del cambio de una es- 
tructura de símbolos en la toma de status social a otra de carác- 
ter monetario, pero el punto radical es cuando se observa que 
existe una desarticulación de aquellas familias que servían como 
constante referente y que se habían apropiado del título de 
<<atacameñc~s>,, frente al resto de la población enmarcados y 
homogeneizados bajo el rubro de coyas. En la siguiente cita, un 
informante da una primera explicación de qué había ocurrido en 
San Pedro en los últimos años: 
<<Los atacameños salieron de acá porque tuvieron la oportu- 
nidad de optar a nuevos horizontes, con Chuquicamata y todo 
eso [la minería en general]. Atacameños no hay en San Pedro, así 
que siempre en cualquier fiesta y conversación, cuando se llega 
a lo íntimo del coloquio, siempre todos se lamentan y llegan a 
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llorar que por qué tuvimos que dejar el pueblo a merced de los 
coyas,, . 
En cualquier caso, emigraron más <<coyas>, que <<atacame- 
ños,,, el problema que muestra este informante es el de la ruptura 
de las familias con más poderlstatus, dando por hecho que el 
pueblo fue tomado por los troos. Pero el proceso de como se 
llega a esta <<nueva>, suplantación y la consiguiente moderniza- 
ción del pueblo durante la década de los 60 vino dada por una 
serie de elementos exógenos, los cuales no podían ser directa- 
mente atacados: el cura-párroco y los maestros. 
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